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Resumen
El Santuario del Señor de Qoyllurit’i ha sido un lugar sagrado desde la época pre-inca y hasta
ahora es el sitio de una peregrinación grandísima cada año. En 2011 recibió el título de
Patrimonio Inmaterial Cultural de UNESCO en reconocimiento de su importancia para el Perú.
Es un ejemplo fuerte de la mezcla de catolicismo con la cosmovisión indígena—la
peregrinación es para honorar este sitio de un milagro católico, pero la peregrinación también
incorpora danzas tradicionales, la creencia indígena en la nieve sagrada y en los apus, y pagos
a la tierra. Entonces las propuestas de concesiones mineras recientes han chocado con la
necesidad de preservar este espacio sagrado. En este informe, trato de responder a la
pregunta ¿cuál y cómo es la presencia de la cosmovisión indígena en la lucha contra las
concesiones mineras en la región de Qoyllurit’i? Mi método de investigación está basado
primeramente en entrevistas con personas relacionadas con la peregrinación y la lucha para
proteger este lugar. Esas personas tienen conocimiento sobre la historia y la importancia del
lugar y/o han estado parte de los procesos de hacer decisiones sobre su protección. En esta
obra, propongo que la narrativa fuerte de presentar el lugar como primeramente católica en el
discurso público es una forma de cruzar la división entre la estructura de pensamiento
dominante y la estructura de pensamiento indígena. Pero a la misma vez es indicativa de los
esfuerzos por parte de la iglesia católica borrar la cosmovisión indígena en esta peregrinación.
También discuto que la inclusión de símbolos indígenas en la lucha y la peregrinación sirve
para afirmar la parte indígena de la peregrinación mientras dando fuerza y energía a la lucha
para proteger el Santuario.
Palabras claves: cosmovisión indígena, concesiones mineras, patrimonio cultural, Qoyllurit’i,
resistencia
The Sanctuary of the Lord of Qoyllurit’i has been a sacred place since pre-Incan times, and is
now the site of a massive pilgrimage that takes place every year. In 2011 it received the title of
Intangible Cultural Heritage from UNESCO in recognition of its importance for Peru. It is a
strong example of the mix of Catholicism and indigenous cosmovision—the pilgrimage honors
the site of a Catholic miracle, but it also incorporates traditional dances, a belief in the sacred
snow and apus (sacred mountain beings), and offerings to the earth. Consequently, the recent
mining proposals have clashed with the need to preserve this sacred space. In this paper I try to
respond to the question: how does indigenous cosmovision appear in the fight against the
proposed mining projects in the Qoyllurit’i region? My method of investigation is based primarily
in interviews with people related to the pilgrimage or the fight to protect this place. The people I
interviewed were either knowledgeable about the history and importance of this place and/or
were part of the decision-making processes regarding its protection. In the paper I argue that
the strong public narrative that presents this place as primarily catholic is a form of bridging the
divide between the dominant thought structure and the indigenous thought structure. At the
same time, however, it is indicative of the efforts of the Catholic Church to erase the presence of
indigenous cosmovision in the pilgrimage. I also argue that the inclusion of indigenous symbols
in the fight for protection and in the pilgrimage reaffirm the indigenous aspects of the pilgrimage,
while strengthening and energizing the fight to protect the Sanctuary.
Key Words: indigenous cosmovision, mining proposals, cultural heritage, Qoyllurit’i, resistance
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Introducción
Planteamiento del Problema
Vivimos en un mundo donde hay personas de varias culturas, experiencias, costumbres,
e idiomas que se han mezclado. Pero esta mezcla no ha sido siempre armoniosa, sino que ha
venido con violencia, opresión, y un choque entre diferentes estructuras de pensamiento.
Existen, por lo menos, dos sistemas de pensamiento: el indígena y el hegemónico o dominante.
Lo llamo lo hegemónico porque es, como indica el nombre, dominante en la manera de que es
la estructura de pensamiento reconocida como verdadera por las culturas más poderosas en el
mundo; es la estructura de pensamiento que ha justificado la opresión de personas indígenas;
es la estructura que continúa a exigir reconocimiento como la única forma de pensamiento
“correcta.” Esta forma de pensamiento está inmersa en nuestra esfera política, en las religiones
más aceptadas como el catolicismo y el cristianismo; está arraigada en nuestras instituciones
(Cadena 2010, 336). A veces es difícil identificarla, porque es, realmente, la norma de
pensamiento.
Esta oposición entre estructuras de pensamiento es fuerte, y la diferencia de poder
entre ambas—lo dominante con mucho control sobre lo indígena—trae como consecuencia la
exclusión del pensamiento indígena en la esfera pública y el rechazo de tratar de entender el
pensamiento indígena, su valor, y los conocimientos que podría ofrecer para nuestro mundo.
Desde la colonización ha existido resistencia por parte de los pueblos indígenas para exigir
respeto a sus culturas, y el presente no es una excepción. Recientemente unos escolares han
dicho que el éxito de estas luchas depende en “la habilidad y eficacia de organizar en una
escala local” y “la habilidad de globalizar el problema” (Bruijn y Whiteman 2010, 481). Es decir,
el éxito de una lucha está directamente relacionado con la habilidad de los luchadores cruzar la
división entre las dos estructuras de pensamiento y justificar que lo indígena es algo con valor.
Para transcender esta división, una forma de traducir es necesaria—el mundo
dominante no entiende el pensamiento indígena en su forma original. Entonces, una forma de
usar palabras, estructuras, y otros recursos dominantes para validar el pensamiento indígena,
para traducirlo a algo que el pensamiento dominante prestará atención y valorará es crucial en
este proceso (Cadena 2010, 349). Reconocer este hecho es fundamental para mi trabajo.
Un ejemplo reciente de este proceso de “traducción” y el éxito que puede resultar es la
inclusión de los derechos de la naturaleza en las constituciones de Ecuador (en 2008) y Bolivia
(en 2009). Estas leyes tienen su origen en la cosmovisión indígena e incluyen términos que
hablan de esta cosmovisión directamente como la inclusión de “Pachamama” en la constitución
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de Ecuador (Burdon 2011, 9). La presencia de lo indígena en estructuras tan occidentales
como las constituciones indica que se está llevando a cabo una forma de traducción del
pensamiento indígena al pensamiento dominante para conseguir la validación de estos
principios indígenas, protegiendo no solo a los pobladores sino a la tierra también. Aunque el
mundo dominante no puede entender realmente el significado de la naturaleza como un ser con
derechos, puede entender las leyes y tiene que respetarlas. La presencia de la cosmovisión
indígena en estrategias de resistencia y en códigos como leyes es un triunfo y es posible que
indique que una estrategia exitosa para las luchas indígenas es este tipo de traducción.
Aunque la constitución de Perú no contiene los derechos de la naturaleza, hay muchas
luchas indígenas que están tratando de proteger su tierra y su estilo de vida. Muchas de estas
luchas usan códigos, normas, y reglas reconocidos dentro de la cosmovisión dominante como
herramientas en sus luchas. La presencia de la cosmovisión indígena en estas luchas está
cambiando el diálogo tradicional de los movimientos sociales, y contradice la idea dominante de
que no pueden existir seres no humanos en la política (Cadena, 2010).
La lucha en defensa del Santuario de Qoyllurit’i (situado en Quispicanchis, Cusco) es
muy importante en este discurso sobre la presencia de la cosmovisión indígena en la
resistencia y como se puede traducir en una forma que el mundo dominante preste atención.
Qoyllurit’i es un lugar sagrado para las personas indígenas quienes hacen una peregrinación
cada año, y como consecuencia ha conseguido la patrimonialización cultural de UNESCO en
2011. Por lo tanto, las propuestas recientes de concesiones mineras en la zona son amenazas
grandísimas para su bienestar. El movimiento contra las concesiones mineras demuestra la
tensión entre estructuras y paradigmas de pensamiento y también ofrece un panorama rico
para explorar los temas de cómo es la presencia de cosmovisión indígena en la resistencia, del
proceso de traducir el pensamiento indígena a algo que el pensamiento dominante prestará
atención y de los aspectos positivos y negativos en este proceso de traducción. Entonces, el
propósito de este informe es responder a la pregunta ¿cuál y cómo es la presencia de la
cosmovisión indígena en la lucha de resistencia contra las concesiones mineras en la
región de Qoyllurit’i?

Justificación
En este contexto creo que el entendimiento de cómo la cosmovisión indígena aparece
en esta lucha, y así la manera de traducción de esta cosmovisión en una lucha tan pública (es
decir interpretado por el mundo no indígena), es muy importante para las personas quienes
quieren apoyar esta resistencia. Con esta pregunta trataré de describir la manera en que la
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cosmovisión indígena se incluye en este movimiento y también un poco sobre el proceso de
traducción de este paradigma en las palabras y herramientas que reconocen como válido el
mundo dominante.
Para mí, el desarrollo de esta comprensión, de cómo existe la cosmovisión indígena en
la resistencia y de cómo los líderes la están traduciendo, es un paso crítico en el apoyo a estas
luchas por parte del mundo dominante. Si yo y otros, como personas no indígenas, queremos
usar nuestra posición social para colaborar, necesitamos entender este proceso. Necesitamos
entender cómo aparece la cosmovisión indígena en el discurso público, pero también que se
está perdiendo o simplificado. Necesitamos entender las estrategias para traducir esta
cosmovisión para que podamos ayudar en el proceso de protegerla.
Las luchas indígenas valen muchísimo en nuestro mundo. La cosmovisión indígena está
enroscada intrínsecamente con el bienestar de la tierra. Pero también necesitamos valorarla
para sí misma. Los siglos de opresión y racismo contra las personas indígenas han tenido
como resultado el rechazo de tratar de entender sus estructuras de pensamiento, así que, para
protegerlas, esta traducción a conceptos occidentales es necesaria. Quiero poner mi cuerpo y
privilegio en este movimiento de proteger la autonomía de las personas indígenas y es por esta
razón que este tema es muy importante para mí.

Objetivo
El objetivo de este informe es investigar cómo aparece la cosmovisión indígena en la
lucha para proteger la región cerca del Santuario del Señor de Qoyllurit’i contra la explotación
minera. Para hacer esto, voy a identificar los lugares donde existe la cosmovisión en el
movimiento de resistencia incluyendo en las herramientas de protección como la
patrimonialización cultural de este lugar y las leyes. Voy a describir y analizar la presencia de la
cosmovisión indígena y explicar las fuerzas que la están afectando. También voy a describir
cuáles partes de este pensamiento se están perdiendo en esta lucha. Quiero describir y
analizar también el proceso de decidir cuáles aspectos se están incluyendo en la resistencia y
cómo están incluyendo—así la manera en la que esta cosmovisión se traduce la resistencia.

Marco Teórico
Tensión entre Estructuras de Pensamiento
En esta investigación utilizo esencialmente la fundamentación teórica que propone
Marisol de la Cadena en su investigación (Cadena, 2010). Su teoría de la tensión sobre la
presencia de seres no humanos en la política y la implicación que esto tiene para la estructura
5

dominante provee la fundamentación sobre la discrepancia entre el pensamiento indígena y el
pensamiento dominante. Este hecho es clave para mi investigación, porque mi análisis está
basado en esta diferencia. Utilizaré esta teoría para identificar la división entre lo que es
indígena y lo que es dominante en esta lucha, para identificar y analizar el espacio entre los
dos, y las herramientas que se están usando para cruzarlo.
Equivocaciones
También su explicación de “equivocaciones” me va a servir mucho. Esta teoría está
directamente relacionada con lo que estoy analizando que es el proceso de traducir lo indígena
a lo dominante. Explicaré este término más extensivamente en mi revisión de literatura, pero
una equivocación indica lenguaje en común que tiene significados diferentes para las personas
que están usándola (Cadena 2010, 355). Estas equivocaciones funcionan como una
herramienta de entendimiento entre personas de diferentes paradigmas de pensamiento. En la
discusión sobre equivocaciones Cadena indica que son muy importantes para globalizar el
problema y ganar apoyo. La idea de equivocaciones no solamente ofrece un lente para analizar
el proceso de traducción, sino que también proporciona una manera de interpretar los dos
lados y lo que se está preservando y perdiendo en el proceso. Utilizaré esta parte de su teoría
para entender mejor el proceso de traducción y los elementos positivos y negativos de los
intentos de trascender este espacio entre los paradigmas de pensamiento.
Identidad como Recurso
Otra teoría importante para mi investigación es la que propone Bruijn y Whiteman. Ellos
dicen que la identidad indígena se puede usar como un “recurso” para “realizar objetivos
colectivos contra el cambio cultural” (Bruijn y Whiteman 2010, 481). Tomando en cuenta que
estoy investigando la presencia de esta cosmovisión indígena en un movimiento, esta teoría
será muy importante para analizar mis datos y entender mejor la función de esta presencia.

Contexto de Qoyllurit’i
El Santuario de Qoyllurit’i está situado en el distrito de Ocongate en la provincia de
Quispicanchis, cerca del pueblo de Mahuayani, a unos 4,800 metros de altura (Ccarhuarupay
2013, 49; Salas 2014, 189). Es un lugar muy importante no solamente para las personas cerca
del lugar sino también para muchísimas personas entre Perú y, en unas circunstancias, el
mundo. Cuando caminas por la ciudad de Cusco, puede ver carros con carteles que dice
“Guíame Señor de Qoyllurit’i.” Hay tiendas con nombres que incluyen Qoyllurit’i; este lugar está
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incorporado fuertemente en la cultura de Perú. El lugar ha sido sagrado por siglos y su
importancia tiene sus raíces en las épocas pre-incas (Ccarhuarupay 2013, 131). La montaña en
donde está el santuario es un apu que se llama Qolqepunku (Achahui, 2017). Los apus son
muy importante en la cosmovisión andina—son montañas que también son seres no-humanos;
tienen personalidades, vidas, y mucho poder (Ccarhuarupay 2013, 70). Qolqepunku es el hijo
del apu más importante en la región: el Ausangate (Medina, 2017). También, este espacio
contiene una huaca, que es una roca sagrada para los incas (Achahui, 2017).
El Santuario, además de ser un lugar sagrado antes de la colonización, es el sitio de un
milagro católico. El mito dice que en el año 1780 un chico indígena, Marianito, estaba con sus
animales en el pasto cuando encontró otro chico blanco que se llamaba Manuelito (UNESCO
2011; Ccarhuarupay 2013, 135). Los dos establecieron una amistad y cuando la ropa de
Manuelito se puso raída, Marianito fue a Cusco para buscar más tela con un pedazo de la ropa
de Manuelito (Ccarhuarupay 2013, 136). El arzobispo vio esta tela y dijo que era sagrada, de
los santos (Ccarhuarupay 2013, 137). Regresó con Marianito y Manuelito cambió en una luz
brillante y se transformó en un “cuerpo crucificado” encima de un árbol (Ccarhuarupay 2013,
139). Marianito se murió y lo enterraron bajo una roca (Ccarhuarupay 2013, 139). La iglesia dijo
que Manuelito fue una manifestación de Jesucristo, así este lugar ha sido superpuesto con el
catolicismo. La huaca de los incas ahora es un lugar milagroso católico y la piedra bajo de que
el mito católico dice que Marianito está enterrado ahora tiene una pintura del Cristo que es
central en el Santuario (Salas 2014, 190). Pero hay otras versiones de esta historia, como la
oral en quechua, que no menciona el cuerpo de Cristo (Salas 2014, 190).
Cada año hay una peregrinación masiva durante la semana antes de Corpus Christi
(Salas 2014, 188). Antes, consistía de unas centenas de personas, pero ahora la peregrinación
consiste de más de cien mil personas (Yábar, 2017; Tapia 2017). La peregrinación va por
Ocongate y Mahuayani. Después cambia en una caminata hasta el santuario (Ccarhuarupay
2013, 196). Hay elementos católicos, pero todavía existen tradiciones pre-incas (Salas 2014,
189). Ocho naciones, definidas como “grupos de peregrinos organizados quienes ascienden al
santuario con su comparsa de danza, su mayordomo, y sus músicos,” más miles de peregrinos
de todas partes de Perú, suben al santuario cada año (UNESCO, 2011).
Un elemento importante son las comparsas de danza, específicamente la danza de los
ukukus o pablitos. Los ukukus “caracterizan la festividad del Señor de Qoyllorit’i” (Ccarhuarupay
2013, 227). Son danzantes sagrados, con representantes de cada nación, vestidos en ropa
específica quienes hacen la peregrinación central de la festividad—la peregrinación de 24
horas. En esta peregrinación de 24 horas, ellos suben el apu/glaciar Qolqepunku para llevar
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bloques de nieve (que es considerada sagrada) y las cruces de su nación en una caminata de
devoción (Ccarhuarupay 2013, 243; Salas 2014, 193). Aunque, a causa del cambio climático,
llevar la nieve ahora está prohibido, esta caminata todavía existe (Ccarhuarupay 2013, 241).
Los ukukus son una parte integral de la peregrinación, son intermediarios entre el apu y los
peregrinos, son los hijos de osos o alpacas, y representa una parte fuerte de la persistencia de
lo indígena en la peregrinación (Salas 2014, 192).
Otra parte importante de esta peregrinación es la participación de los peregrinos en
juegos con miniaturas. Estos juegos representan cosas que los participantes quieren que pasen
(Stensrud 2010, 50). Son representativa de la creencia que los seres no-humanos (como
Qoyllurit’i) tienen el poder de influir las vidas de humanos, y pueden usar este poder para crear
cosas buenas o negativas (Stensrud 2010, 55). Las personas que juegan creen que estos
juguetes son vivos e inanimados al mismo tiempo (Stensrud 2010, 55). Así que estos juegos
demuestran otra parte importante de la cosmovisión andina, “que una cosa puede ser dos
cosas al mismo tiempo” (Stensrud 2010, 55).
Como se puede ver, hay muchas capas de lo sagrado en este lugar. En 2004 la
peregrinación recibió el título del Patrimonio Cultural de la Nación, y en 2011 recibió lo del
Patrimonio Cultural Intangible de UNESCO con una delimitación de 3,614 hectáreas
(Ccarhuarupay 2013, 253 & 50) (apéndice 1). Esto fue un paso importante en la protección del
santuario, porque indica reconocimiento por parte del Estado y del mundo que esta
peregrinación tiene valor cultural. Voy a hablar más sobre eso después, pero este hecho es
clave porque representa una estructura con peso internacional para proteger el espacio.
Hay dos organizaciones importantes relacionadas con el Santuario: la Hermandad del
Señor de Qoyllurit’i y Los Consejos de Naciones Peregrinas. La Hermandad está a cargo de la
planificación y protección de la peregrinación y de asegurar que hay suficiente infraestructura y
servicios para cuidar a los peregrinos y mantener el lugar (Salas 2014, 189). El Consejo de
Naciones está constituido por representantes de cada nación y también tiene poder en
decisiones sobre la peregrinación (Ccarhuarupay 2013, 291).
La patrimonialización ha sido muy importante en la lucha contra las concesiones
mineras en este lugar. En la década pasada, empresas mineras, como Minquest, han tratado
de explotar la tierra cerca del santuario que contiene muchos minerales valiosos (Boluarte
2016). Hubo unas manifestaciones grandísimas contra estos proyectos mineros, uno en 2006
exigiendo la delimitación del espacio de patrimonio cultural nacional para definir cuál parte de la
región estaba protegida y otra en 2016 contra las concesiones mineras (Tapia 2017; Boluarte
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2016). Después de la última manifestación, el gobierno prohibió estas propuestas,
mencionando el título del patrimonio cultural como justificación (Ministerio de Cultura).
Aunque hay unas minerías a borde de la delimitación de Patrimonio Cultural que
probablemente existían antes de la declaración, ahora, las concesiones mineras están
prohibidas (Medina, 2017). La actividad minera ilegal todavía persiste en el espacio, pero no
está reconocida oficialmente (Medina, 2017).
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Investigaciones Anteriores
Hay bastante literatura sobre la cosmovisión indígena, pero solamente un poquito sobre
la presencia de este pensamiento en los movimientos de resistencia y casi nada sobre la
traducción de una estructura de pensamiento a otra. Así la literatura que existe provee un base
para entrar más al fondo sobre temas de las manifestaciones de la cosmovisión indígena en la
resistencia y su traducción. Una obra clave sobre este tema es el trabajo por Marisol de la
Cadena se llama “Indigenous Cosmopolitics in the Andes: Conceptual Reflections
beyond ‘Politics,’” escrito en 2010. La obra se enfoca en el conflicto sobre Qoyllurit’i, que para
las personas indígenas la lucha no es solamente sobre tierra sino sobre la protección del ser de
Qoyllurit’i (Cadena 2010, 338-339). Esta resistencia a parte de las comunidades indígenas
incluye seres no humanos en su lucha lo que genera un choque con la percepción en la
sociedad dominante que la política es solamente para seres humanos (Cadena 2010, 341).
Para facilitar eso, Cadena introduce la idea de “equivocaciones” que no son un error de
entendimiento sino lenguaje en común que tiene significados diferentes para las personas que
están usándolo (Cadena 2010, 355). Por ejemplo, la percepción indígena que el Ausangate es
un ser, y la percepción no indígena que Ausangate es un lugar sagrado para solamente
algunas personas (Cadena 2010, 357). La traducción del pensamiento indígena para proteger
esta tierra en una esfera más global usa un lenguaje que es una aproximación y que resulta en
una pérdida del significado original (Cadena 2010, 349). Pero esta traducción también facilita la
posibilidad de incluir seres no humanos en la política y, como resultado, proteger la
cosmovisión indígena (Cadena 2010, 351). Este artículo de Cadena tiene mucha relevancia
para mi tema, porque explica facetas importantes de la presencia de cosmovisión indígena en
la lucha en la que me voy a enfocar. También su teoría de la equivocación ha sido muy útil en
el análisis de los datos que conseguí. Aunque este artículo es muy general y no entra en los
detalles sobre la presencia de la cosmovisión en esta resistencia ni en su manera de
manifestación, provee una fundamentación sobre la presencia de la cosmovisión indígena en la
lucha sobre Qoyllurit’i y de la división entre las estructuras de pensamiento.
También quiero introducir otra obra breve por Cadena se llama “The Politics of
Modern Politics Meet Ethnographies of Excess Through Ontological Openings” escrita en
2014. En este artículo, Cadena habla sobre la decisión de sacar el ser de Ausangate de la
lucha. Ella dice que, aunque la lucha para proteger este lugar fue exitosa, resultó en el borrado
del ser Ausangate para vencer a las empresas mineras (Cadena 2014). Como dice, “el hecho
de que la montaña [Ausangate] también era un ser-terrestre fue un problema hecho irrelevante
mientras la pregunta se desarrollaba políticamente. La política moderna la tragó, mientras le
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estaba salvando a la montaña de ser tragado por la empresa minera” (Cadena 2014). Esta
frase nos indica que no fue la inclusión de la montaña como ser no-humano que convenció a
los actores salvarla. De hecho, aunque “la montaña ganó...para ganar esta victoria el serterrestre fue hecho invisible, su presencia política sacado por la alianza que también la
defendía” (Cadena 2014). Esto es clave para mi investigación, porque este informe dice que la
presencia de lo indígena en la lucha en este caso no fue la razón por la que el estado prohibió
las concesiones. Esta obra es sobre el mismo lugar que he investigado y provee una
fundamentación para mirar a otras inclusiones de lo indígena en la lucha para protegerlo.
Otro artículo importante en esta discusión del papel de cosmovisión indígena en
resistencia es el artículo de Eveline Bruijn y Gail Whiteman se llama “That Which Doesn't
Break Us: Identity Work by Local Indigenous 'Stakeholders,'” también escrito en 2010. Este
texto trata sobre el tema de la identidad indígena, su conexión intrínseca con la naturaleza y la
tierra (así la cosmovisión indígena), y el impacto que tiene la resistencia contra corporaciones
en esta identidad. Los autores dicen que la identidad se puede usar como un “recurso” para
“realizar objetivos colectivos contra el cambio cultural” (Bruijn y Whiteman 2010, 481). Bruijn y
Whiteman también mencionan una teoría que dice que el uso de la identidad en la resistencia
contra empresas grandes es más efectivo cuando la resistencia tiene “la habilidad y eficacia de
organizar en una escala local” y “la habilidad de globalizar el problema” (Bruijn y Whiteman
2010, 481). Esta investigación demuestra que la resistencia puede fortalecer la identidad de un
grupo indígena pero no es algo que pasa sin mucho pensamiento y trabajo (Bruijn y Whiteman
2010, 489). Por otro lado, la identidad puede ser, también, una herramienta de resistencia. Es
decir, el fortalecimiento de la identidad puede resultar en una lucha más fuerte al mismo tiempo
que la resistencia puede fortalecer la identidad (Bruijn y Whiteman 2010, 490). Este artículo
ofrece unas ideas sobre la importancia del uso de la identidad, es decir la cosmovisión e
ideología indígena en los movimientos de resistencia. La referencia al uso de una identidad
global por parte de la Machiguenga para ganar tracción en un nivel mundial es muy pertinente a
mi estudio porque eso también es una forma de traducción (Bruijn y Whiteman 2010, 488).
Menciona, brevemente, que hay riesgos en el proceso de globalizar el lenguaje, pero no va
muy al fondo sobre eso como quiero hacer yo.
El artículo de Astrid B. Stensrud, se llama “Los peregrinos urbanos en Qoyllurit’i y el
juego mimético de miniaturas,” escrito en 2010, presenta muchos detalles sobre la
cosmovisión Andina dentro el contexto de la peregrinación a la montaña sagrada Qoyllurit’i.
Ayuda con el entendimiento más completo sobre la cosmovisión contenida en esta tradición. Un
aspecto crucial para entender estos “juegos” es el pensamiento andino, como la creencia que
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todo está vivo—no solamente seres humanos sino la naturaleza, las montañas, los animales,
las piedras, y también, Qoyllurit’i (Stensrud 2010, 41). Stensrud introduce unas ideas de
Catherine Allen y Eduardo Viveiros de Castro las representaciones “que todos los seres están
intrínsecamente interconectados a través de una sustancia animada que comparten,” es decir,
“la coexistencia en la misma sustancia” (Stensrud 2010, 44). También, clarifica Stensrud, las
relaciones entre personas indígenas y estos otros seres son personales, no distantes, y hay
una reciprocidad entre seres humanos y otros seres (Stensrud 2010, 45 & 43). Hay también un
riesgo de castigo que viene con la falta de respeto hacia estos seres que indica otra faceta
importante de la cosmovisión andina: hay una jerarquía entre los seres (Stensrud 2010, 43).
Otro elemento importante es que las personas jugando están haciendo “una segunda
naturaleza” y estas cosas miniaturas son, al mismo tiempo, vivas e inanimadas (Stensrud 2010,
55). Así, este juego “abre la posibilidad” en el pensamiento indígena “de que una cosa puede
ser dos cosas al mismo tiempo” (Stensrud 2010, 55). Este artículo ilumina cosas muy
interesantes sobre el sistema de representación andina y tiene implicaciones en cómo
podemos entenderlo. Eso es muy importante para la evolución de mi proyecto, porque para
hacer un trabajo completo, necesito entender el pensamiento indígena en toda su complejidad.
También este documento tiene algunas indicaciones sobre la posibilidad de traducción. Como
dice Stensrud, este pensamiento viene con la habilidad de comprender una cosa como dos
cosas distintas, sin negando el significado de cualquiera de las dos (Stensrud 2010, 55). Este
hecho indica que hay la posibilidad de traducir un aspecto del pensamiento indígena, en
palabras o ideas que una persona no indígena pueda entender, sin perder el significado
original. No ofrece ideas de cómo traducirlo, y yo quiero explorar en esta rama, pero abre la
posibilidad de que puede hacer eso sin desvalorar al pensamiento indígena.
El papel de Peter Burdon, escrito en 2011, se llama “Earth Rights: The Theory,”
presenta una infraestructura de conceptualizar los derechos de la tierra hasta una estructura de
pensamiento no indígena, enfocándose en la inclusión reciente de los derechos de la tierra en
las constituciones de Ecuador y Bolivia (Burdon 2011, 1). Burdon empieza su artículo con la
aserción de que los derechos humanos requieren derechos naturales para existir, que tenemos
que respetar la tierra porque somos parte de ella (Burdon 2011, 3-4). Burdon centra su obra en
lo que él describe como “la interacción entre los derechos de la tierra, los animales, y los
humanos” (Burdon 2011, 5). Pasa tiempo con la idea de que “los derechos de la tierra” implican
una habilidad de agencia de parte de la tierra, porque derechos indica una obligación de
respetar los derechos de otros seres, pero la tierra no puede hacer eso (Burdon 2011, 6). Él
explica que dentro esta idea de que la tierra tiene derechos hay una falacia lógica a causa de la
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inhabilidad de la naturaleza respetar a los derechos de otros seres (Burdon 2011, 6). Pero dice
también que, aunque la tierra no puede respetar los derechos de humanos, los derechos
legales instigan a la protección de la tierra por parte de los humanos (Burdon 2011, 7). Este
artículo provee una perspectiva de cómo el mundo dominante intenta justificar y entender cosas
con origen indígena. El resultado, para mí, no es positivo—no usa ninguna palabra de una
persona indígena en su justificación de esos derechos, y de verdad borra el origen indígena,
aunque las ideas centrales provienen de ese pensamiento. Eso refuerza que existimos en un
mundo racista y ofrece unos pensamientos sobre cómo el mundo occidental interpreta
traducciones de cosas indígenas (como los derechos de la naturaleza) que será útil en mi
investigación. No creo que la idea que propone este artículo, que la justificación de estas leyes
en el mundo dominante requiera suprimir lo indígena, sea totalmente verdad. Mi obra discute
un poco más sobre este tipo de justificación a la cosmovisión indígena dentro del mundo
dominante.
Otro documento que quiero presentar es el “Nomination File No. 00567 for the
Inscription on the Representative List of the Intangible Cultural Heritage of Humanity
2011.” Eso es el documento para la nominación de La Peregrinación del Señor Qoyllurit’i como
patrimonio cultural a UNESCO. Este documento presenta mucha información sobre la
peregrinación, incluyendo su historia, las tradiciones asociadas con ella, la importancia de esta
ceremonia para la gente de los Andes, las facetas más importantes de la peregrinación, y un
poco sobre la cosmovisión que motivan esta costumbre. También detalla las acciones que ya
han hecho La Hermandad del Señor de Qoyllurit’i, El Consejo de las Naciones Peregrinas por
el Santuario del Señor de Qoyllurit’i, y el Ministerio de Cultura, como campañas de publicidad,
congresos, protestas contra la propuesta de un proyecto minero, y algunas acciones
gubernamentales. Este documento es una instancia directamente en que se puede ver la
traducción de algo indígena a una forma que cabe dentro de una estructura del mundo
dominante. El patrimonio cultural es un sistema de protección de facetas claves de la cultura,
pero requiere que los candidatos prueben su legitimidad como algo que merece el estatus de
patrimonio cultural. Una cosa interesante es que la aplicación se enfoca en la peregrinación y
no el lugar, el santuario, directamente. Eso indica que posiblemente es más fácil para el mundo
occidental entender el significado o valor de una ceremonia sagrada y no un lugar que es un
ser. Examinar este documento ilumina mucho sobre el acto de traducir y las cosas que están
usando para justificar la protección. Me ha ayudado mucho en mi análisis del proceso de
entender mejor este proceso y como aparece la cosmovisión indígena en resistencia.
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Otra fuente clave en mi investigación ha sido Cambios y Continuidades en el Sistema
Religioso del Señor de Qoyllorit’i por José Feliciano Canal Ccarhuarupay. Este libro provee
un contexto histórico del espacio del Santuario y muchos datos sobre la peregrinación, la
geografía del lugar y los cambios que la peregrinación ha experimentado durante esta época.
Ha sido muy útil en la creación de una base de conocimiento sobre este lugar de donde puedo
analizar mis propios datos. Aunque no va muy al fondo sobre la lucha contra las concesiones
mineras, la información que provee es muy útil para un conocimiento más amplio de la
peregrinación y su historia.
Dos fuentes más que han informado mi investigación profundamente. Son los informes
por Guillermo Salas Carreño se llaman “The Glacier, the Rock, the Image: Emotional
Experience and Semiotic Diversity at the Quyllurit’i Pilgrimage (Cuzco, Peru)” escrito en
2014 y “Mining and the living materiality of mountains in Andean societies” escrito en
2016. El primer detalle algunos facetes de la peregrinación, incluyendo las danzas y su
significado. También habla sobre las diferencias de experiencia para los tipos de personas que
vienen para participar o ver la peregrinación, como ukukus, peregrinos, y extranjeros (Salas
2014, 194). Su tratamiento de la mezcla de catolicismo y cosmovisión indígena también ha sido
clave para mi entendimiento de cómo es la presencia y entendimiento de los dos en la
peregrinación (Salas 2014 200-201). Esta obra no habla sobre la lucha minera, pero ofrece
ideas de cómo aparece la cosmovisión andina en la peregrinación y como está entendida por
parte de personas no indígenas. El otro informe trata del tema de cómo las personas indígenas
entienden los efectos mineros en los apus. Habla sobre la importancia y el poder de los apus,
que los apus son seres verdaderamente vivos (Salas 2016, 4). Este hecho es clave para
entender la cosmovisión andina, el tratamiento a la tierra, y el impacto de concesiones mineras
para personas que pertenecen a esta ideología. También propone que, de hecho, las
explicaciones físicas y de las personas indígenas sobre los efectos mineros en las montañas
hablan sobre los mismos resultados (Salas 2014, 8). Entonces ofrece otro ejemplo del termino
de equivocación que introduce Cadena. No habla mucho sobre Qoyllurit’i específicamente pero
este informe da mucha información importante para entender el significado profundo de una
concesión minera y un mejor entendimiento sobre la relación entre personas y la tierra en la
cosmovisión andina.
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Metodología
Generalidades del Estudio
Muestra de Estudio
La información contenida en este informe viene de una revisión de literatura sobre
cosmovisión indígena, la presencia de cosmovisión indígena en luchas de resistencia, los
recursos para proteger esta cosmovisión indígena, la historia e importancia del Santuario del
Señor de Qoyllurit’i y otros temas relevantes. También ha incluido una revisión de documentos
sobre la patrimonialización del espacio. Los datos que he conseguido desde mi propia
investigación vienen de entrevistas con personas con varias relaciones con este tema
(apéndice 2).
Mi muestra de estudio es variada, porque mi tema requiere sólo que las personas con
quienes hable sean relacionada e involucrada con la peregrinación, que tengan conocimiento
sobre la peregrinación y la lucha para protegerla contra concesiones mineras. Así que he
entrevistado a un cura en el pueblo de Ocongate quien ha peregrinado a Qoyllurit’i muchas
veces, Padre Antonio, a un miembro de la Hermandad del Santuario del Señor de Qoyllurit’i
Ángel Achahui, a un presidente pasado de la Hermandad, Felipe Achahui Tapia, a un periodista
que ha participado en esta lucha y que fue mayordomo de la danza de Huayrichuncho, Enrique
Riveros Yábar, una mujer que fue facilitadora en el proceso de patrimonialización del espacio,
Silvia Martínez, un antropólogo que ha estudiado este espacio extensivamente y ha escrito un
libro sobre su investigación, José Feliciano Canal Ccarhuarupay, y un representante de la
Dirección Regional de Cultura de Cusco en la oficina de Patrimonio Inmaterial quienes son
responsables para el Patrimonio Inmaterial de la región de Cusco, Omar Paredes Medina.
Durante una serie de entrevistas, hablé con estas personas y grabé nuestras
conversaciones cuando tuve permiso para hacer eso. Mi razón de escoger esas personas fue
que ellos están o estaban involucradas en un rol importante en esta peregrinación en alguna
manera. No fue apropiada entrevistar cualquiera persona del pueblo de Ocongate porque mi
tema de investigación exige que hable con personas muy familiares con la peregrinación y
también con la lucha contra las minerías allá.
Lugar de Estudio
Pasé cuatro días en el pueblo de Ocongate, un lugar que es parte de la peregrinación e
hice unas observaciones allá. Pensé que era importante ir allá para ver este lugar importante y
para hacer unas observaciones del lugar. Ocongate está a 35,50 km del Santuario del Señor de
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Qoyllurit’i, y aproximadamente dos horas al sur este de Cusco (Ccarhuarupay 2013, 50).
Después regresé a Cusco porque la mayoría de las personas quienes están relacionadas con
mi tema viven allá. Así que mis técnicas de investigaciones incluyen una revisión de literatura,
entrevistas, y observaciones.
Herramientas de Estudio
Mis herramientas de investigación fueron una grabadora, mi diario de campo, mi guía de
entrevistas (apéndice 3), y una cámara para tomar unas fotos del pueblo de Ocongate. Usé
mayormente entrevistas estructuradas, pero también fui donde la conversación fuera porque a
veces información apareció que no pudiera anticipar.

Ética
Quiero reconocer que la consideración de ética en este proceso de investigación es
clave. Todos mis informantes saben que he usado nuestra conversación en mi informe y me
han dado permiso para usarla. Durante este proceso he asegurado que puedo usar los
nombres de los informantes que aparecen en mi informe. También, cuando ellos me han dicho
que no debo usar alguna parte de la información que me han dado, no la he incluido.
Quiero reconocer que tengo una perspectiva como una mujer blanca y de los EE.UU. y
que mi investigación necesariamente está influida por esta perspectiva. Aunque he tratado de
ser objetiva durante mi análisis, creo que siempre es imposible evitar mi perspectiva
completamente. Yo soy una mujer de este mundo y sistema de pensamiento dominante y creo
que esta obra que he hecho tiene elementos de neocolonización, porque entrevisté líderes
indígenas sobre sus procesos y estrategias para que reciba una nota buena en mis estudios.
Aunque el proceso en realidad es mucho más complejo de lo que acabo de decir, y de verdad
la nota final no es la razón porque hice esta investigación, este elemento también está
presente. Quiero admitir esto y no olvidarlo. Quiero ser consciente de mi posición en esta
investigación y dar respeto y peso a lo que estaré estudiando.
La posición de poder que tengo como la persona que está presentando esta información
también es relevante porque las palabras que escojo puede tener un impacto en las opiniones
de las personas quienes leen mi informe. He tratado de no disminuir o detractar de lo que es
indígena en la discusión de “traducción.” Creo que es posible implicar que la cosmovisión no
tiene valor intrínsecamente, que solo valen si el mundo dominante la puede entender, en este
discurso sobre traducción. No quiero decir eso por nada. Así que he tratado de escoger mis
palabras con cuidado.
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También creo que hay el riesgo de reducir esta lucha a algo que solamente vale porque
beneficia el mundo en total y la naturaleza--es decir que la cosa con valor en esta lucha es que
beneficia a nosotros. Creo que es importante prestar atención y valorar luchas indígenas por
ser luchas indígenas y no por solamente su beneficio para nosotros.
Otra cuestión de ética es la pérdida de tiempo de las personas quienes he entrevistado.
Cuando era apropiado, les di un regalito para mantener una forma de reciprocidad para el uso
de su conocimiento y para demostrar mi agradecimiento por compartir su tiempo y
conocimiento.

Limitaciones
He tratado de conseguir las perspectivas de personas involucradas en todos lados de
este tema para tener una investigación comprensiva que presta atención a los varios actores.
Pero este tema es muy complejo y quiero admitir algunas limitaciones de mi obra. Una
limitación importante fue el tiempo. Solo tuve dos semanas para ponerme en contacto, planear,
y hacer las entrevistas. Así que hay algunas personas con quienes me gustaría entrevistar,
pero por el tiempo, no pudimos hablar.
No he podido conseguir una perspectiva muy completa desde el punto de vista de la
iglesia. Por restricciones de tiempo con el cura que entrevisté no pudimos ir muy al fondo sobre
sus opiniones, y no tuve otro contacto con la iglesia. Tampoco he incluido una voz del Consejo
de Naciones que es otro actor importante en esta lucha. También me gustaría hablar con más
personas por todos lados, pero la falta de tiempo y contactos no me permite hacer eso.
Mi perspectiva es otra limitación, así que espero que lea esta obra tener mi perspectiva
y mi inexperiencia en cuenta. Estoy un poco incómoda hacer un análisis muy fuerte porque no
soy de este país y tampoco soy una antropóloga con mucha experiencia. Así que, aunque eso
es mi análisis, y eso es lo que creo, es importante tener estas limitaciones en cuenta mientras
lean.
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Resultados
El Catolicismo y la Supresión de la Cosmovisión Indígena
El catolicismo andino es una mezcla de cosmovisión indígena y catolicismo tradicional y
la peregrinación no es una excepción. El pueblo de Ocongate demuestra eso. Ocongate es una
parada en la peregrinación, y la municipalidad allá tuvo un papel en el proceso de
patrimonialización. En el centro de la plaza del pueblo hay una estatua grande de un pablito
(apéndice 4) y también un anuncio muy grande con datos sobre la patrimonialización de la
peregrinación en la pared de la municipalidad (apéndice 5). Directamente a lado de la
municipalidad hay una iglesia católica con una cruz grande en frente.
Las entrevistas que he tenido sobre “cómo es la presencia de cosmovisión indígena en
la lucha sobre las concesiones mineras en la región de Qoyllurit’i” han resultado en unos datos
muy interesantes. Un tema muy grande y con mucho peso que aparece en mis estudios es la
fuerza del catolicismo en esta peregrinación. Aunque este lugar ha sido sagrado desde la
época pre-inca, el catolicismo impuesto está dominando a lo que es indígena que era la base
inicialmente.
En años recientes, ha habido un corriente conservadora y purista por parte de la iglesia
católica dentro de Perú que es distinta que el catolicismo andino dentro de hay una mezcla de
pensamiento católica e indígena. La presencia y poder de este catolicismo purista en la
peregrinación apareció en el total de mis entrevistas. Como dice Enrique Riveros Yábar, “El
poder dentro del espacio de Qoyllurit’i no lo tienen los pueblos indígenas como tal, es la
iglesia,” refiriendo a la iglesia católica (Yábar, 2017). También Silvia Martínez dice que “la
iglesia tiene mucho poder” con temas relacionados a Qoyllurit’i (Martínez, 2017).
Esta presencia es muy fuerte, y según mis informantes la iglesia actual ha tenido un
papel en la transformación de tradiciones en la peregrinación. “Mucha de la simbología se está
perdiendo” dice Enrique (Yábar, 2017). Él atribuye esta pérdida a “un trabajo muy meticuloso
por la iglesia” (Yábar, 2017). La evangelización inicial es parte de eso, cuando la iglesia impuso
el milagro católico sobre el lugar sagrado indígena. Aquí me parece empieza la supresión de
las tradiciones indígenas en la peregrinación, porque como me dice Omar Paredes Medina, el
mito católico no incluye las tradiciones indígenas de la peregrinación (Medina, 2017).
Pero la presencia continua de la iglesia conservadora contribuye a este borrado. Felipe
Achahui Tapia, presidente anterior de la Hermandad del Señor de Qoyllurit’i, dice que en estas
tradiciones “se pierde también con la religión católica porque hay muchos sacerdotes que
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tampoco no quieren que se hagan los despachos, el pago a la tierra” (Tapia, 2017). Entonces,
el poder e influencia de los curas y sacerdotes indica que ellos pueden exigir que los
participantes dejen sus costumbres andinas. “Los últimos años me parece que ya es una
peregrinación donde lo católico se ha impuesto,” refleja Enrique (Yábar, 2017). Él siente que ya
hay “una distorsión de la fe ancestral” (Yábar, 2017).
Este hecho de las demandas de la iglesia católica conservadora de dejar algunas
tradiciones indígenas ilumina el choque entre las dos cosmovisiones que existen en la
peregrinación. “Para muchos sacerdotes debe ser una peregrinación pura católica y para
nosotros, que al menos bailamos, no debe ser así,” dice Felipe (Tapia, 2017). Hay sacerdotes
de otras religiones además de catolicismo quienes también contribuyen a esta expectación de
dejar lo que es indígena, pero me parece que la presencia más fuerte es católica (Medina,
2017). Enrique cuenta que, cuando era mayordomo (es decir un organizador de una comparsa
de danzas) “hagamos también la ritualidad ancestral” para preservar estas tradiciones (Yábar,
2017). Pero, aunque hay personas todavía quienes hacen “el pago a la tierra, la creencia en la
nieve,” que es sagrado, según Felipe Achahui, muchos de mis informantes también me dijeron
que estas personas son pocas (Tapia, 2017). “Es muy poca la gente que tiene esta idea” de
cosmovisión andina, me cuenta Silvia, “la mayor parte son católicos y no tiene una identidad
indígena” (Martínez 2017).
Además del cambio de las acciones y tradiciones presentes en la peregrinación, mis
informantes también me indican que la presión de la iglesia ha transformado la manera de ver
esta peregrinación y la presencia de la cosmovisión indígena. El cura Padre Antonio, a quien
entrevisté muy brevemente, mencionó que hay una diferencia entre ‘religiosidad verdadera’ y
‘cultos vacíos’ que no dan fe ni vida (Antonio, 2017). Él dijo que hay personas con verdadera
religiosidad y fe y otras que solamente participan en un culto vacío (Antonio, 2017). No estoy
segura sobre a quienes incluye en la última parte de este comentario, pero he oído a la
cosmovisión indígena referida más como un culto de corte sectario. Eso indica que hay una
desvalorización de la pertenencia al pensamiento indígena.
Un actor clave en esta discusión es la Hermandad del Señor de Qoyllurit’i. Ellos son los
que organizan la peregrinación y aseguran que hay, por ejemplo, suficientes servicios para los
miles de personas que vienen cada año. Son como la cabeza de la peregrinación. Pero esta
organización también es católica, y aunque deben representar las necesidades y creencias de
los peregrinos, los informantes con relaciones con esta organización me dijeron que no se
sienten representados por ellos. Es una “asociación religiosa” dice Felipe, con el objetivo de
“defender la espiritualidad, pero la espiritualidad católica” (Tapia, 2017). Es decir que el
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propósito de la Hermandad no incluye también proteger la espiritualidad indígena. “Hay una
fricción fuerte entre la hermandad y las comunidades” dice Silvia, porque como dije antes,
existe la creencia en la cosmovisión andina todavía, aunque es mucho menos que antes
(Martínez, 2017). La hermandad, se siente Enrique, actúa como un vehículo de hacer las cosas
que la iglesia católica quiere, sin proteger a la integridad del festival de Qoyllurit’i (Yábar, 2017).
Por causa de este sentimiento de que la Hermandad no estaba representando a las
necesidades de las comunidades participantes, el Consejo de Naciones fue creado con
representantes de cada Nación de danzantes que participa en la peregrinación, para
representar a la creencia andina. Pero ahora, “es otra hermandad” dice Enrique (Yábar, 2017).
Por parte de esta presión de la iglesia católica y purista, y su influencia dentro de la
Hermandad, se puede ver cambios, y cambios que afectan específicamente las partes
indígenas de la peregrinación.

La Imagen de la Lucha
En este momento, la peregrinación está representada por organizaciones católicas
frente al estado y al mundo dominante. Estas organizaciones son las que actúan en público en
representación de la peregrinación. Y la lucha contra las concesiones mineras no es una
excepción. La Hermandad fue la organización que planeó las manifestaciones para la
delimitación del espacio de Patrimonio Cultural de la Nación en 2006 y contra las concesiones
mineras en 2016. Ángel Achahui, quien es miembro de la Hermandad ahora, dice que es su
responsabilidad de proteger este lugar, entonces la Hermandad tiene que participar en estas
manifestaciones (Achahui, 2017). La cosmovisión andina en estas luchas se mantiene al
margen. “La imagen principal es una imagen católica” dice Silvia sobre la imagen de la lucha
por protección, “No hay un consenso de entenderse como una manifestación indígena”
(Martínez 2017).
Esta imagen, según mis informantes, ha sido muy importante para el éxito de la lucha
para proteger el espacio contra la explotación minera. “Las empresas no respetan esa identidad
indígena, tampoco el gobierno” dice José, entonces otra forma de convencer el estado del valor
del espacio es necesario (Ccarhuarupay, 2017). De hecho, varios de mis informantes indican
que es por esta promoción de la imagen católica de la peregrinación que el estado ha acordado
de prohibir las concesiones mineras allá. Así que la presentación de esta peregrinación como
católica da peso a la lucha frente al estado. Esta lucha de prohibición minera “tiene éxito por la
fe, porque la fe les mueve...la fe católica,” dice José refiriéndose al éxito de la organización, y
también dice él que fue la fe católica que llamaba la atención del estado (Ccarhuarupay, 2017).
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En esta lucha también hay una presencia de la cosmovisión indígena. Los ukukus
danzaban en las manifestaciones contra las concesiones, por ejemplo. Cuando les preguntaron
a mis informantes sobre esta presencia, recibí varias respuestas. “Esas son las
contradicciones” dice Enrique (Yábar, 2017). Según él, estas danzas “cumplen una función
social en la comunidad en la organización, en la comunidad...pero ya [hay] una distorsión de la
fe ancestral” (Yábar, 2017). Según José, la presencia de los ukukus en las manifestaciones “es
algo que se representa el Señor de Qoyllurit’i a ellos” y también es una representación de “su
identidad indígena” (Ccarhuarupay, 2017). Así que él dice que las empresas mineras “están
yéndose contra un símbolo” de identidad (Ccarhuarupay, 2017). Pero también, cuando vi una
celebración de la apertura de las celebraciones de Qoyllurit’i en la Plaza de Armas en Cusco,
noté que muchos trajes de los ukukus tienen una cruz muy grande. Así que en este símbolo
tradicionalmente indígena también hay la presencia de catolicismo y la mezcla de las creencias.
Todos esos datos indican que la lucha está percibida como algo católica, mientras las partes
indígenas que también están presente, permanecen casi invisibles.

El Rol del Patrimonio Inmaterial y Protección de la Identidad Indígena
La pregunta de que si la patrimonialización provee suficiente protección para la
cosmovisión indígena en la región de Qoyllurit’i también devino en varios resultados. Ángel dice
que sí, el Patrimonio Cultural es suficiente protección, y que la declaratoria de patrimonio
cultural da más fe y más respeto a la fe católica y las tradiciones y costumbres de Cusco
(Achahui, 2017). Enrique no está tan seguro (Yábar, 2017). Para él, el patrimonio material tiene
más peso que el patrimonio inmaterial (que incluye Qoyllurit’i). “Ha transformado una danza al
padre sol de culto a cristo crucificado y nadie dice nada,” dice él, indicando que, aunque la
peregrinación en su forma actual está protegida, la declaratoria no protege la peregrinación
contra los cambios que ha hecho la presencia del catolicismo (Yábar, 2017). También él dice
que el estado lo uso el título cuando les conviene, y que “es un argumento válido, pero también
hipócrita” (Yábar, 2017). Por otro lado, Felipe dice “todavía estos ritos también son protegidos”
refiriéndose a los ritos tradicionales, y que el patrimonio cultural “también ha sido para proteger
esta autenticidad de esta peregrinación” (Tapia, 2017). Pero él reconoce que “una autenticidad,
una originalidad de la peregrinación es imposible defenderlo en estos momentos porque los
tiempos han cambiado” (Tapia, 2017). Es decir, la peregrinación ha cambiado y el patrimonio
cultural no puede prevenir eso.
Otros consideran la declaración como una herramienta que la gente puede usar en la
lucha sobre protección del lugar. Silvia dice que tiene “un poder grande frente la sociedad,” y
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que es útil para la gente “levantar la voz” (Martínez, 2017). Desde la Oficina del Patrimonio
Inmaterial, Omar dice que es importante proteger este lugar porque “sabemos que desde
mucho antes la colonia esto ya es un espacio sagrado que sirve para la reafirmación de la
identidad de estas comunidades” (Medina, 2017). También, dice él, “el patrimonio inmaterial
ayuda con la construcción de identidad y eso hace que los pueblos desarrollen desde una
visión intra” (Medina, 2017). Es decir, la patrimonialización hace que ellos se desarrollen la
identidad desde su propia perspectiva y representaciones.
Pero esta misma identidad no vale por nada frente del poder del estado y de las
empresas mineras dicen algunos de mis informantes (Ccarhuarupay, 2017). Según Enrique, “el
plano de la espiritualidad todavía está más allá,” hablando sobre el respeto de la espiritualidad
indígena (Yábar, 2017). Aunque la identidad indígena puede llamar la protección de leyes o
normas internacionales, hay duda que funcionaría como una herramienta acá en Perú. Por
ejemplo, el convenio 169 de la Organización Internacional de Trabajo firmado por Perú, que
define algunos derechos para pueblos indígenas como consulta previa, no lo usa mucho la
oficina del patrimonio inmaterial en Cusco porque eso es “más transnacional” (Medina, 2017).
El título de patrimonio inmaterial cultural viene con algunos problemas también. Por
ejemplo, ha habido confusión sobre los límites de las protecciones del patrimonio cultural.
Según Felipe, algunos ukukus han construido construcciones de cemento “sin la autorización
del ministerio,” porque no pensaban que fueron prohibidos hacer eso (Tapia, 2017). Por otro
lado, Omar dice que a veces la necesidad que exige la declaración de conseguir el permiso del
Ministerio es un obstáculo en preservar el lugar. Los ukukus y gente de la región tienen que
consultar con el Ministerio para hacer cualquiera cosa, aunque ellos saben lo que necesitan
hacer para preparar el santuario por la peregrinación (Medina, 2017). Entonces, dice Felipe, “la
lucha tiene que ser clara” para aclarar estas confusiones (Tapia, 2017). También han aparecido
unos conflictos sobre donde debe estar las fronteras de delimitación. Según Omar, la gente de
la comunidad Mahuayani, cerca del santuario, preferirían que el espacio de delimitación fuera
más pequeño que está ahora, mientras los ukukus preferirían que fuera más grande (Medina,
2017). Lo que quiere la Oficina del Patrimonio Inmaterial es la aprobación y consenso de los
actores de la peregrinación, incluyendo las comunidades cercanas al espacio, porque saben
que, sin eso, los pasos de protección no funcionarán.
Otro problema con la funcionalidad del patrimonio cultural es la falta de comunicación
de las personas afectadas sobre qué significa este título. Por ejemplo, hay un presupuesto
incluido en el plan de salvaguardia para la patrimonialización. Esto no es dinero que les iba a
dar el estado a las comunidades, sino un plan general sobre el dinero que necesitaría la
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implementación del plan. Pero las comunidades no recibieron este dinero y nadie les
explicaban porque, me cuenta Silvia (Martínez 2017). Como consecuencia, las comunidades
“piensan que les están engañando” (Martínez 2017). Omar también menciona una falta de
comunicación sobre lo que prohíbe la patrimonialización y quiere que esté más claro para las
personas a quienes les afecta (Medina, 2017).
La Hermandad también ha facilitado unos congresos públicos para definir algunas
reglas para preservar el santuario y la esencia de la peregrinación. Las reglas están explicadas
en un folleto de diciembre de 2009 se llama “II Congreso de la Hermandad del Señor de
Qoyllurit’i.” Estas reglas incluyen algunas sobre la preservación de “las prácticas tradicionales”
como la prohibición de danzas además de las que son tradicionales de la peregrinación
(Dirección Regional de Cultura Cusco, 2009). Pero todas las reglas son más sobre la
protección contra la invasión de otras costumbres indígenas en el lugar y la preservación muy
específica de las normas de las tradiciones (como la que dice que los ukukus tienen que ser
varones) que la preservación de la cosmovisión andina en la peregrinación.

Hacía el Futuro
Hay una variedad de opiniones sobre que deben ser los pasos próximos para proteger
este lugar. José piensa que los organizadores y líderes de la peregrinación necesitan “mucha
reflexión entre ellos,” para decidir lo que está funcionando bien y lo que necesitan cambiar
(Ccarhuarupay, 2017). Omar habla sobre la necesidad de distribuir la información oficial a todos
que la necesitan (Medina, 2017). Él también quiere continuar la mesa de concertación que
empezó la Oficina de Patrimonio Inmaterial y que incluye todos los actores de la peregrinación,
incluyendo la Hermandad y el Consejo, para discutir lo que la peregrinación necesita en la
forma de apoyo y protección (Medina, 2017). Menciona también que el Ministerio de Cultura es
un actor logístico en esta lucha pero que los cambios y la implementación de estos planes de
protección tienen que ser implementados por los actores principales y los que son involucrados
directamente con el santuario (Medina, 2017). Para Enrique, la tarea es más amplia. Según él,
Perú es un país “mal nacido” porque la independencia no incluyó la independencia de los
pueblos indígenas (Yábar, 2017). Así que “una tarea es evidenciar eso, mostrar que son 200
años...sin la participación de las indígenas” (Yábar, 2017).
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Análisis
El Catolicismo como Equivocación
He introducido antes la idea de Cadena de equivocaciones que pueden ser una
herramienta en este proceso de exigir que el mundo dominante preste atención a la protección
del mundo indígena. Equivocaciones indican lenguaje en común que tiene significados
diferentes para las personas que están usándolas (Cadena 2010, 355). Son una forma de
ayudar el entendimiento mutual entre personas de paradigmas de pensamiento diferentes. El
Ausangate es un ejemplo de eso—cuando una persona indígena habla sobre Ausangate, está
hablando sobre un ser, pero cuando una persona no indígena habla sobre él, habla sobre una
montaña que es sagrada para algunas personas (Cadena 2010, 357). Yo creo que el
catolicismo en esta lucha de proteger el Santuario del Señor de Qoyllurit’i es una equivocación.
Como indican mis datos, la narrativa oficial sobre la peregrinación en el discurso público
privilegia a los elementos católicos. La presencia de lo indígena ha sido borrada, o por lo
menos relegada a un estatus de menor importancia. Con esta aserción, no quiero decir que el
catolicismo es algo totalmente distinto de lo indígena, porque eso no es verdad. La
peregrinación personifica el catolicismo andino; es decir es una mezcla profundamente de
pensamientos católicos y tradiciones indígenas. Lo que quiero decir es que hay esfuerzos
activos, por parte de la iglesia conservadora, la Hermandad, y participantes por igual, a
presentar esta peregrinación y la lucha para protegerla como una lucha para proteger una
peregrinación estrictamente católica. Mis informantes me dicen que eso es por el poder de la
iglesia dentro de la peregrinación y las prioridades del estado. Indican que esta narrativa es la
más efectiva, que incluir lo que es indígena no ayudaría a la lucha. También eso viene de un
corriente reciente de la iglesia (y por continuación por la Hermandad), como dije, de reprimir a
lo indígena en esta peregrinación.
Para mí, creo que esa es una manifestación de la división entre las dos estructuras de
pensamiento. El catolicismo pertenece al mundo dominante, ha sido una herramienta de
colonización, de supresión al indígena. Es una religión institucionalizada y ha sido arraigado en
el mundo de poder, estados, y leyes. Así que es una forma de pensamiento, una forma de
religiosidad y de lo sagrado, que está reconocida como valiosa por el estado de Perú.
El sistema político del mundo dominante tiene sus raíces en la separación entre la
naturaleza y los humanos (Cadena 2010, 342). Cadena en su informe de 2010 introduce la idea
de que la inclusión de cosmovisión indígena en la política puede “inaugurar una política
diferente” que “fuerza visibilidad al antagonismo que proscribió los mundos [indígenas]”
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(Cadena 2010, 346). Es decir que la presencia de la cosmovisión indígena, y para ella
específicamente la inclusión de seres no humanos, en lo político puede cambiar el diálogo
sobre ella y aumentar respeto para el mundo indígena. Ella se enfoca en la inclusión del ser
Ausangate en esta lucha contra las concesiones mineras. Pero unos años después de su
informe inicial, escribió otro, y en este ella dice que “el hecho de que la montaña [Ausangate]
también era un ser-terrestre fue un problema hecho irrelevante mientras la pregunta se
desarrollaba políticamente. La política moderna la tragó, mientras le estaba salvando a la
montaña de ser tragado por la empresa minera” (Cadena 2014). No fue la presencia de esta
parte de cosmovisión indígena que convenció al estado proteger la montaña. De hecho, “para
ganar esta victoria el ser-terrestre fue hecho invisible, su presencia política sacado por la
alianza que también la defendía” (Cadena 2014). Lo indígena fue borrado otra vez en el
proceso de protegerlo y otra narrativa fue necesario para ganar la protección del estado. Eso
insinúa que, en general, una forma de justificación diferente que la narrativa indígena sea
necesaria para convencer al mundo dominante proteger espacios sagrados.
El catolicismo ha sido parte de este mundo dominante por siglos y ha justificado la
supresión de lo indígena, pero tiene elementos de la naturaleza dentro de su estructura. Por
ejemplo, hay lugares sagrados, como Qoyllurit’i, que están relacionados y conectados
intrínsecamente con espacios de tierra. En el discurso político “moderno,” no hay un
entendimiento, a parte de las políticas, en qué están haciendo las personas indígenas (Cadena
2010, 340). Pero en este sentido el catolicismo puede ser como un intermedio. Un informante
en el informe de Salas explica que, para él, la peregrinación es “una expresión cristiana del
lenguaje andino” (Salas 2014, 201). El catolicismo da el tipo de lo sagrado aceptado por el
mundo dominante a este lugar. Aunque es un tipo de lo sagrado diferente que el de las
personas quienes mantienen la cosmovisión indígena, es un tipo de lo sagrado a que el mundo
dominante presta atención y quiere proteger.
Como dice José “Hay ese enfrentamiento y ese choque entre esas dos formas
campesino de economía y religión y la economía de este sistema que tenemos,” pero el
catolicismo en alguna forma cruza esta división, porque existe en el mundo sagrado y en el
mundo capitalista (Ccarhuarupay, 2017). El catolicismo se vuelve en una justificación de
proteger el lugar frente del estado y las empresas que “no respetan esa identidad indígena”
(Ccarhuarupay, 2017). Como indica el informe “Earth Rights, a Theory,” es muy difícil
convencer a los que pertenecen al mundo dominante que la cosmovisión indígena tiene valor
intrínsecamente. En esta obra, el autor usa las palabras de filósofos famosos, como Jeremy
Bentham y Aldo Leopold para justificar derechos naturales, y de la tierra, aunque estos
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derechos vienen de cosmovisión indígena y han existido en estas comunidades por siglos
(Burdon 2011, 4). Eso nos insinúa que, para personas no indígenas, referencia al mundo
dominante para justificar la protección de cosmovisión indígena es necesario para convencer a
estas personas. El catolicismo funciona en este sentido. Los lugares sagrados y católicos son
aceptados en el mundo dominante. Así que el catolicismo funciona como una equivocación de
traducir este lugar sagrado e indígena a algo que el mundo dominante pueda entender y
valorar. En el discurso público el Santuario es sagrado porque es católico, pero para muchos
peregrinos es sagrado porque es católico andino, porque contiene ambos lo católico y lo
sagrado indígena. En este sentido la promoción de la parte católica de la peregrinación
funciona como una equivocación porque, aunque el significado de lo sagrado es diferente en
esos dos discursos, lo sagrado católico es algo que personas no indígenas puedan entender. El
catolicismo en el discurso sobre la peregrinación sirve como un puente para que el mundo
dominante pueda entender que este lugar es sagrado en alguna manera y merece protección,
aunque la traducción pierda lo que es indígena en servicio de este entendimiento general.
Otra forma de equivocación presente en la lucha involucra el lenguaje del cambio
climático. En el lenguaje del pensamiento indígena, la extracción minera hace daño al ser de la
montaña, y el resultado es que la montaña se enoja y puede matar a las personas cerca (Salas
2016, 8). Salas dice que estos resultados también pueden ser explicados por la física (Salas
2016, 8). Cuando se extraen minerales de la montaña, su estructura es más débil. Entonces “si
está explicado por la física o por la ira del ser-terrestre, la causa primaria es negligencia
humana cuando extractan las minerales.” (Salas 2016, 8). En esta manera, el lenguaje de la
ciencia también puede ser una equivocación para la cosmovisión indígena. Los dos están
hablando sobre la misma cosa: el daño que hacen concesiones mineras y las consecuencias
que pueden sufrir las personas como resultado. Pero la ciencia existe en el mundo dominante y
usa palabras de este mundo para justificar la prohibición de concesiones mineras. La
justificación indígena usa otro lenguaje, el lenguaje de seres no humanos y sus personalidades,
pero eso lenguaje no funciona frente del estado. Así que el lenguaje de la física puede ser una
equivocación para explicar este daño minera al estado porque el estado está un poco más
preocupado sobre la preservación del medio ambiente que la cosmovisión indígena
(Ccarhuarupay, 2017).

Un Examen Crítico de la Patrimonialización
La peregrinación recibió el título de Patrimonio Cultural Inmaterial de UNESCO en 2011
(UNESCO 2011). Este título debe ser una forma de protección para el lugar, y en algunas
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maneras ha sido esto. Como dije antes, el estado ha mencionado este título como razón de
prohibir las concesiones mineras (Ministerio de Cultura). La declaratoria puede funcionar como
una forma de traducir la cosmovisión indígena a algo que el estado tiene que prestar atención.
En el informe de Burdon, el autor insinúa que las leyes pueden ser una forma de proteger esta
cosmovisión. Por ejemplo, en el caso de los derechos de la tierra en las constituciones de
Ecuador y Bolivia, aunque muchas personas no pueden entender la idea de la tierra como ser,
estos derechos legales instigan la protección de la tierra a parte de los humanos (Burdon 2011,
7). La estructura legal del mundo dominante puede exigir respeto para cosmovisión indígena
sin un entendimiento, o validación, completo de ella.
La patrimonialización funciona de forma similar. Llama a un apoyo global para la
protección de un lugar. Entonces las acciones del estado en el sitio tienen más peso frente al
mundo. En la aplicación para recibir este título, hay una descripción sobre la peregrinación y su
historia. Esto incluye una explicación de las raíces pre-incas y las tradiciones de bailar y
también incluye la historia católica del sitio (UNESCO 2011). Pero la convención de patrimonio
inmaterial de UNESCO menciona específicamente personas indígenas una sola vez, y el
patrimonio cultural no tiene que ser específicamente indígena sino importante para la cultura en
general (UNESCO 2003).
Desde la perspectiva del Ministerio de Cultura, la patrimonialización es una forma de
proteger el “desarrollo de la identidad” (Medina 2017). Otros informantes hablan sobre la
importancia de la patrimonialización como una herramienta para luchar contra las empresas y
exigir más respeto por el lugar (Martínez, Achahui 2017). “El reconocimiento también ha sido
para proteger esta autenticidad de esta peregrinación” dice Felipe (Tapia 2017).
A pesar de eso, la peregrinación ha cambiado mucho en las décadas pasadas. “A otros
danzantes que intentan ejercer sus cultos ancestrales les prohíben y les obliguen a persignarse
a rezar a crucifijos” dice Enrique sobre la Hermandad (Yábar, 2017). Felipe también habla
sobre la pérdida de tradiciones indígenas en la peregrinación por parte de “muchos sacerdotes”
quienes piensan que “debe ser una peregrinación pura católica” (Tapia 2017). Entonces,
aunque la peregrinación está protegida por la declaratoria, me parece que esta protección
incluye también los cambios que vienen con el tiempo y el poder de la iglesia. Es decir, no la
protege contra el fortalecimiento de lo católico en la peregrinación. También, como dice Omar y
Silvia, ha habido unos problemas con la declaratoria, como el poder de hacer mantenimiento
del lugar sin permiso del Ministerio (Medina, Martínez 2017).
Entonces, aunque esta institucionalización de la importancia del lugar viene con una
mirada global a la protección que le da el estado y una responsabilidad de protegerlo, viene con
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algunos problemas que parecen impactar a la cosmovisión andina y a personas indígenas más
que a otras.

Presencia de la Identidad Indígena como Recurso
Como dije antes, la peregrinación, en el discurso público, está entendida como algo
católico, pero eso no es decir que lo indígena no está presente o que no sirve para nada. Como
indican los juegos de miniatura en la peregrinación, dentro de la cosmovisión indígena, “una
cosa puede ser dos cosas al mismo tiempo” sin restarle valor a cualquiera de los dos (Stensrud
2010, 55). De hecho, hay indicaciones que lo indígena todavía tiene un papel muy importante
en la peregrinación y también en la lucha de protegerla.
Por ejemplo, durante las manifestaciones contra las concesiones mineras, muchos
ukukus estaban en las calles, con los representantes de la Hermandad y otros peregrinos, y las
danzas y juegos todavía son parte de la peregrinación. Dice Felipe, “muchas danzantes no
entran para escuchar misa” durante la peregrinación (Tapia 2017). De verdad, hay un grupo de
personas que no quieren cambiar sus tradiciones frente de las presiones católicas y que
continúan “todavía el pago a la tierra, la creencia en la nieve” (Tapia 2017). Enrique me cuenta
sobre su determinación de incluir “la ritualidad ancestral” cuando fue mayordomo de una
comparsa (Yábar 2017). Felipe también dice que “sigo como peregrino, sigo con mis danzas,
continuamos luchando para que el santuario de alguna otra manera sea respetado” (Tapia
2017). Hay algunos elementos importantes que examinar sobre la continuación de estas
tradiciones indígenas frente de los esfuerzos por parte de la Hermandad y la iglesia
conservadora de borrarlas. Estas tradiciones, específicamente las danzas, dice Enrique
“cumplen una función social en la comunidad, en la organización, en la comunidad” (Yábar
2017). Son centrales de la festividad y son símbolos de “Señor de Qoyllurit’i” y también de la
“identidad indígena” (Ccarhuarupay 2017). Entonces, representan parte de la identidad
indígena.
La presencia de la identidad y la cosmovisión indígena, aunque son reprimidas en la
lucha, cumple un papel muy importante. Como explican Bruijn y Whiteman, la identidad es una
cosa que unifica el grupo, pero también no es estática—un grupo indígena puede mantener su
identidad, aunque algunos miembros participan en el mundo “moderno” (Bruijn y Whiteman
2010, 481). Así que, aunque “la mayor parte [de los peregrinos] son católicos y no tiene una
identidad indígena” la presencia de la identidad indígena tiene un propósito (Martínez 2017). La
identidad se puede usar como un “recurso” para “realizar objetivos colectivos contra el cambio
cultural” (Bruijn y Whiteman 2010, 481).

28

La narrativa principal es la de lo católico, pero la presencia de estos símbolos ilumina y
fortalece la identidad indígena presente en la lucha. Su presencia ilumina que las empresas
mineras “están yéndose contra un símbolo” de identidad y así están haciendo daño a esa
identidad (Ccarhuarupay 2017). Reestablece que sí, lo indígena es parte de esta peregrinación
y que la autenticidad de esta peregrinación también está basada en esta parte indígena.
Aunque esta presencia no valora frente del estado, porque “las empresas no respetan esa
identidad indígena, tampoco el gobierno,” tiene valor en otras maneras (Ccarhuarupay 2017).
Por ejemplo, durante mis entrevistas, pude ver que identificarse como indígena es muy
importante para Enrique y Felipe. Su herencia es una parte clave de cómo se identifican, y
pude notar que proteger esas tradiciones ancestrales es muy significativo para ellos. Bruijn y
Whiteman proponen que el fortalecimiento de la identidad puede resultar en una lucha más
fuerte (Bruijn y Whiteman 2010, 490). No quiero decir que necesariamente los luchadores están
usando esa identidad como recurso para fortalecer la lucha conscientemente, sino es un
recurso que tiene un poder y un efecto subyacente.
Si la presencia y fortalecimiento de la identidad puede dar fuerza al movimiento y
viceversa, creo que eso está pasando dentro de la lucha de proteger Qoyllurit’i. Es evidente
que proteger la identidad da fuerza y motivación a esos hombres. Creo que la presencia de los
ukukus en esas luchas son un recuerdo de la identidad indígena, de las raíces de esta
peregrinación, y entonces da más peso a la importancia de protegerla para las personas que
luchan, sino el estado. De hecho, cuando Felipe dice que “sigo como peregrino, sigo con mis
danzas, continuamos luchando para que el santuario de alguna otra manera sea respetado,”
indica que simplemente continuar con esos aspectos de su identidad—sus danzas, su
peregrinación—es una forma de resistencia (Tapia 2017). En esa manera, el movimiento de
proteger el Santuario contra las concesiones mineras, pero también contra la eliminación de lo
indígena dentro de la peregrinación, toma fuerza de la inclusión de la identidad indígena. Les
recuerda a las personas quienes se identifican como indígena que la protección de su
peregrinación es parte de la protección de su identidad.
La presencia de esos símbolos fuertemente indígenas en la lucha contra concesiones
mineras también exige que los participantes recuerden que no es solamente una peregrinación
católica sino una mezcla de lo católico y lo indígena. En esta manera la presencia de identidad
también funciona como un recurso de hacer retroceder contra la represión de los elementos
indígenas en la peregrinación.
Pero la presencia de lo indígena tiene otra función también: les recuerda a todos de las
protecciones que vienen con identificarse como indígena. Refiere, muy sutilmente, a cosas

29

como la Convención 169 de la Organización Internacional de Trabajo y a la Declaración de las
Naciones Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indígenas. Llama a la identidad mundial
indígena, y en esa manera, globaliza la lucha. El uso de la identidad en la resistencia contra
empresas grandes es más efectivo cuando la resistencia tiene “la habilidad y eficacia de
organizar en una escala local” y “la habilidad de globalizar el problema” (Bruijn y Whiteman
2010, 481). Recursos como el patrimonio cultural da fuerza en la esfera mundial, pero eso no
es decir que es perfecto, o que protege la protege la peregrinación totalmente.

El Poder de la Mezcla Dentro del Mundo Dominante
En esta lucha contra las concesiones mineras, y a favor de la protección del Santuario
del Señor de Qoyllurit’i, el catolicismo y la cosmovisión indígena tienen papeles distintos para
esforzar la lucha. El catolicismo es un recurso que da lo sagrado “aceptado” al lugar y es lo que
llama la atención del estado. A la misma vez, la presencia de la cosmovisión e identidad
indígena en la lucha da fuerza a los luchadores para que siguen luchando y para fortalecer la
lucha. Pero esta colaboración dentro de la mezcla que es el catolicismo andino es un poco
riesgosa.
Si la narrativa católica siguiera siendo la narrativa más fuerte, y si la Hermandad
continuara tratando de borrar las tradiciones indígenas, ¿desparecería la cosmovisión indígena
en esta peregrinación? Conseguí diferentes respuestas sobre si hay suficiente protección para
las tradiciones indígenas en esta peregrinación. Algunos, como Ángel y Felipe piensan que si
las tienen suficiente protección (Achahui, Tapia 2017). Pero otros, como Enrique, no estaban
tan seguros (Yábar 2017). Es verdad que las danzas están incluidas en la historia y descripción
de la peregrinación en la aplicación a UNESCO, pero el plan de salvaguardia no las menciona
su protección específicamente (UNESCO, 2011). En esa manera la mezcla de las dos
cosmovisiones es un recurso que fortalece la lucha frente del estado y dentro de si misma, pero
las estructuras de poder también tienen influencia en esa mezcla y desde allí viene la represión
de lo indígena.
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Conclusiones
Conclusiones Generales
Para concluir quiero volver a mi pregunta principal: ¿cuál y cómo es la presencia de la
cosmovisión indígena en la lucha de resistencia contra las concesiones mineras en la región de
Qoyllurit’i? Para conectar mis resultados y análisis con la primera parte de la pregunta, la
presencia de la cosmovisión indígena aparece en la forma de las tradiciones pre-hispánicas
que todavía existen en la peregrinación. Aparece en el compromiso por parte de algunos
participantes de mantener esas tradiciones, de continuar los pagos a la tierra, las danzas
sagradas. Aparece en la presencia de los ukukus en las manifestaciones para proteger este
lugar. Aparece en los esfuerzos de asegurar que la parte indígena dentro de esa mezcla que es
el catolicismo andino todavía existe, de luchar no solamente contra las concesiones mineras
que amenazan al bienestar del Santuario de Qoyllurit’i sino los intentos de la iglesia de borrar lo
indígena dentro de la peregrinación. Estas manifestaciones representan la presencia de la
cosmovisión indígena en esta lucha contra las concesiones mineras.
Entonces, hemos llegado a la segunda parte de la pregunta: ¿cómo es esta presencia?
Es decir, ¿cuál es su estatus dentro de la lucha? Como he explicado, es fuerte en los
corazones de las personas quienes pertenecen a este pensamiento, pero estas personas son
pocas y la iglesia católica conservadora está ejerciendo cada vez más presión dentro de la
peregrinación para hacerla más católica y menos “pagana.” Frente al estado, frente de esta
estructura de poder dominante, la cosmovisión indígena no tiene mucho poder ni influencia.
Todavía existe esta división, y desvaloración, entre el pensamiento dominante e indígena.
Desafortunadamente, este tipo de racismo, esta desvaloración de identidades que no
caben dentro de la estructura dominante, persiste. El catolicismo se ha adelantado en esta
lucha de protección en el discurso público. Eso tiene varios efectos. Sirve como una
equivocación entre el mundo indígena y el mundo dominante, porque pertenece a este mundo
dominante pero también a lo sagrado. Convence al estado y a las empresas mineras, que no
valoran a la religiosidad indígena, que este lugar merece protección, usando un lenguaje que
puedan entender. Es una forma de traducir la cosmovisión indígena a conceptos que entienda
el mundo dominante. Pero con este uso del catolicismo, con esta promoción de la parte católica
dentro de esta ideología, viene más pérdida de la parte indígena. Porque también la iglesia
católica quiere borrar, quiere sacar, lo que es indígena de este lugar y en lo que se refiere a la
peregrinación también. Así que este papel del catolicismo es un poco peligroso. Las
organizaciones encabezadas por esta peregrinación son católicas, primeramente, y la lucha por

31

la protección de este lugar también tiene el propósito de luchar por la preservación de lo
católico en la peregrinación que está entendido por ellos como la represión de lo indígena.
Pero no ofrezco eso para decir que la presencia de la cosmovisión indígena no sirve
para nada en esta lucha. La inclusión de los símbolos exclusivamente indígenas en la lucha
indica que la peregrinación no puede existir en su autenticidad sin ellos. Aunque los líderes en
la Hermandad y el Consejo tratan de catolizar la imagen de la peregrinación y de la lucha, la
presencia de esos símbolos, frente de esas presiones, indica que todavía forman parte de esta
peregrinación, que están intrínsecamente involucrados con este tema. Sirve para recordar a los
participantes su identidad, para dar energía a la lucha, para unificar los luchadores.
Estas interpretaciones sitúan esta lucha en el contexto de luchas indígenas mundiales.
Que los estados no prestan atención a las preocupaciones y aprensiones válidos de personas
indígenas sobre la pérdida y destrucción de su cultura y lugares sagrados es un problema muy
grande. Que las luchas necesitan una traducción, o una equivocación, para que las personas
en posiciones de poder presten atención a sus exigencias es peligroso y dañino. Como ejempla
este caso, traducciones vienen muchas veces con la pérdida de cultura. O, por lo menos,
vienen con más labor para personas indígenas luchar para proteger su cosmovisión no
solamente contra el daño al espacio físico sino el daño a sus costumbres también. Pero hay
esperanza. Como indican los éxitos de incluir los derechos de la naturaleza en las
constituciones de Ecuador y Bolivia, hay formas de codificar la cosmovisión indígena en una
forma legal. A pesar de eso, todavía hay mucho trabajo por hacer para que la cosmovisión
indígena sea valorada como otra forma de pensamiento tan valiosa como la dominante.

Sugerencias para la Lucha
Quiero dar unas sugerencias para esta lucha con la esperanza de que mi perspectiva
como investigadora pueda ayudar en alguna forma. Primero, creo que la estructura de poder y
permiso relacionado con la peregrinación tiene que ser más claro y más simplificado. Digo eso
porque me parece que hay confusión entre los miembros de las comunidades cerca del
Santuario, los ukukus, los líderes, y el Ministerio de Cultura quien puede hacer que con permiso
y sin permiso del Ministerio de Cultura de Cusco. Creo que más dialogo entre estos actores
para lograr consenso sobre esos tipos de cosas es clave para el éxito de la protección. La
mesa de concertación que la Oficina de Patrimonio Inmaterial está haciendo es una parte
importante en ese proceso.
También creo que hay una necesidad para una organización que representa solamente
a los intereses de la preservación de las tradiciones indígenas en la peregrinación. Hay muchos
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actores en esta lucha, pero no hay una organización unificada para representar a los intereses
de las personas a quienes les importa mucho la mantenencia de esas tradiciones como las
danzas y las ritualidades ancestrales. Para asegurar que lo indígena en esta peregrinación no
desaparezca, creo que es crucial crear una organización así.
Me parece que también debe ser una adición al plan de salvaguardia del patrimonio
cultural que incluya algo para preservar las tradiciones indígenas y no solamente la tierra del
lugar. El título requiere que el estado preserve el espacio tangible, pero los cambios intangibles
también están haciendo daño a la autenticidad de la peregrinación.
Esto está relacionado con otra sugerencia que tengo para el Ministerio de Cultura y más
específicamente la Oficina de Patrimonio Cultural Inmaterial. Creo que este departamento tiene
que trabajar para preservar no solamente el espacio sino las tradiciones que tienen lugar en
este espacio. Para hacer eso, tal vez la oficina requeriría más financiamiento y más empleados,
pero creo que este paso es crucial en preservar no solamente la peregrinación, sino las
prácticas tradicionales también.
En una esfera más amplia, creo que es necesario tener más representación indígena en
la política para que esas decisiones del estado reflejan los intereses de personas indígenas. O
por lo menos para que incluyen voces indígenas en su proceso de hacer decisiones.

Sugerencias para Estudios Futuros
Quiero proponer algunas áreas relacionadas con este tema que requiere más
investigación para entender mejor la presencia y uso de cosmovisión indígena en esta lucha.
Un tema que necesita más investigación es el uso de la identidad indígena mundial relacionado
con la protección del Santuario del Señor de Qoyllurit’i. ¿Se sienten las personas quienes
identifican como indígena que esta identidad está apoyando el movimiento? ¿Cómo perciben el
uso de esta identidad dentro de la peregrinación la población de Perú en general? Creo que
estos datos serían cruciales para entender mejor la presencia de la cosmovisión indígena y si
puede usarla como recurso en la esfera mundial.
Un problema potencial en esta lucha es la explotación de esa identidad indígena por
parte de la iglesia católica. Mi imagino que la iglesia puede usarla para ganar apoyo global para
la peregrinación, pero sin protección verdadera a lo que es indígena en la peregrinación. No
pude conseguir datos muy amplios sobre el sentimiento de personas indígenas sobre eso, pero
creo que sería importante saber más sobre este tema para apoyar mejor la lucha. Por ejemplo,
¿se sienten los luchadores indígenas que la iglesia está explotando sus símbolos ancestrales?
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Apéndice 1

Mapa del área de delimitación para el patrimonio cultural inmaterial del Santuario del Señor de
Qoyllurit’i.
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Apéndice 2
Lista de Entrevistas:
Padre Antonio, 2 de mayo, 2017, 5pm, Parroquia de Ocongate
Varón, Cura involucrado en la peregrinación del Señor de Qoyllurit’i
Número de Teléfono: 984-843-674
Ángel Achahui, 5 de mayo, 2017, 9:30am, Ocongate
Varón, Miembro de la Hermandad del Señor de Qoyllurit’i
Enrique Riveros Yábar, 8 de mayo, 2017, 4pm, Urbanización Santa Úrsula, Cusco
Varón, Periodista, Mayordomo de una comparsa de danzas
Número de Teléfono: 984-624-286
Correo: quikeriveros@hotmail.com
Felipe Achahui Tapia, 9 de mayo, 2017, 3pm, Cusco
Varón, Presidente Anterior de la Hermandad del Señor de Qoyllurit’i
Número de Teléfono: 984-346-876
Correo: tayanka@hotmail.com
José Feliciano Canal Ccarhuarupay, 11 de mayo, 2017, 1pm, Universidad Andina, Cusco
Varón, Antropólogo sobre la peregrinación y autor del libro citado en la bibliografía
Número de Teléfono: 974-394-440
Correo: a20044836@pucp.edu.pe
Silvia Martínez, 13 de mayo, 2017, 5:30pm, Entrevista por Skype
Mujer, Facilitadora en el proceso de patrimonialización
Número de Teléfono: 992-741-168
Correo: chinasaqra@gmail.com
Omar Paredes Medina, 15 de mayo, 2017, 4pm, Dirección Regional de Cultura de Cusco
Varón, Miembro de la Oficina de Patrimonio Inmaterial en Cusco
Número de Teléfono para Verónica (facilitadora de la entrevista): 987-313-425
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Apéndice 3
Guía de Entrevistas
1. ¿Cómo se llama?
2. ¿Cuál es su papel en este movimiento//sobre su tema de investigación
específicamente?
3. ¿Cómo es su relación con este lugar y la montaña?
4. ¿Porque participa Ud. en este movimiento?
5. ¿Me puede describir porque esta montaña es importante?
6. ¿Me puede describir porque el proyecto minero propuesta es un problema?
7. ¿Qué recursos hay para para proteger este lugar?
8. ¿Qué recursos usa para proteger este lugar?
9. ¿Cómo está usted involucrado en la lucha contra las minerías, o cuál es su forma de
resistencia? ¿Porque escogió manifestaciones y protestas?
10. ¿Cómo es el rol de la Hermandad en esta lucha? ¿Cuál es su propósito principal en
esta lucha? ¿Proteger el lugar? ¿Demandar respeto a sus tradiciones?
11. ¿Qué estrategias usa para defender este lugar?
12. ¿Piensa que hay suficiente protección legal o de otra manera? ¿Qué piensa Ud. sobre
la patrimonialización? ¿Es suficiente protección?
13. ¿Cómo influye su ideología y religión en sus decisiones de cuáles estrategias o
mensajes debe usar su ideología y religión?
14. ¿Y cuales partes no están incluidos en la lucha?
15. ¿Cómo es la presencia de cosmovisión indígena en la lucha?
16. ¿Cómo entiende usted la tensión entre las empresas mineras y las comunidades
indígenas?
17. ¿Porque piensa Ud. que es tan difícil ganar esta lucha contra las minerías?
18. ¿Hay algunos mensajes en la lucha a que el gobierno no presta atención? ¿Como lo del
Ausangate?
19. ¿Qué tipo de lenguaje usa en la discusión sobre esta montaña? Es decir, ¿cuáles
mensajes, símbolos o elementos específicos usa para defender este lugar contra el
proyecto minera?
20. ¿Porque escoge este mensajes o lenguaje?
21. ¿Cómo se siente sobre la respuesta a estos mensajes? (¿Se siente entendido/a?)
22. ¿Que recursos como “oficiales” usan o refieren en esta lucha? (Patrimonialización,
DRIP, OIT etc.)
23. ¿Desde su perspectiva, qué es el estado de esta lucha?
24. ¿Cuáles son los pasos próximos en la lucha para usted?
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Apéndice 4

Estatua de un pablito en la plaza central del pueblo de Ocongate.

Apéndice 5

Anuncio sobre la patrimonialización de la peregrinación en la pared de la municipalidad de
Ocongate.

39

Apéndice 6
Formatos de Consentimiento Informado.
[Los entrevistados no representados aquí me dieron consentimiento informado verbal]
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